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«Imatge» i «semblança» en el judaisme, 
el cristianisme i l’Islam
Josep-Vicent NICLÓS ALBARRACÍN
La primera vegada que vostè va aparèixer davant meu em va dir: «És innegable
que l’origen de totes les vostres desgràcies prové de considerar el Paradís com
un jardí. Els psicoanalistes n’han augmentat la confusió interpretant els somnis
flotants com un vol en l’espai. La mística és l’única que coneix que tots els estats
d’èxtasi són un estat de flotació en un medi més pesat que l’aire. El que li vaig a
dir no ho repeteixi a ningú que no sigui prou madur per entendre’l: el Paradís
es troba en el fons del mar. Igualment puc demostrar-li que els àngels són vai-
xells. No tenen ales, però sí àmplies veles, que es despleguen sense soroll durant
la nit, per travessar l’eternitat... 
Al meu parer, aquest és el desenvolupament que acabarà influint en la història
de la humanitat des de dins, millor que qualsevol sistema. Si un gran nombre
d’individus hagués lluitat pel seu propi desenvolupament, la història estaria for-
mada, com les coses naturals, orgànicament, gràcies a l’impuls de la qualitat i
de la maduresa (Anaïs Nin).1
Introducció
Anem a tractar d’estudiar el tema de la imatge i semblança divina de
l’home en diversos autors medievals de les tres religions del Llibre, amb
l’objectiu de fer-nos una idea de la importància de l’antropologia bíblica en
el desenvolupament de la filosofia i les idees. Podem distingir diverses lí-
nees d’explicació segons la religió de partença: models hermenèutics sobre
el plural gramatical fem a imatge «nostra», per tant sobre la transcendèn-
cia divina (judaisme i cristianisme); i models filosoficoteològics d’interpre-
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tació de la imatge i semblança divina «en l’home». Aquests últims originen
una antropologia dinàmica (judaisme i cristianisme, del tipus arqueti-
pus/ektipus: «segell/moneda» en el judaisme, món de l’enteniment pur i
món sensible; Crist/home interior) o una antropologia còsmica (sufís: argi-
la/ànima; cel/terra). Entremig i com a catalitzador d’alguna d’aquestes
tendències, hi ha els models gnòstics que especulen sobre la figura de
l’«Anthropos» primordial, amb característiques masculines i femenines.
1. Selem we-demut en el judaisme
L’expressió Salmenu ki demutenu «a la nostra imatge, segons la nostra
semblança» al començament de la Bíblia, referida a l’home individual o
col·lectiu, «Adam», ha cridat des de sempre l’atenció dels exegetes. El
judaisme destaca la majestat i modèstia de Déu en crear l’home, la riquesa
creada inserida en la persona, totes diferents i creades amb l’encuny del
primer home.
1.1. Selem we-demut en el Midraix
Els principis i procediments dels exegetes jueus estan molt lluny de ser
compartits pels exegetes moderns (almenys en el camp cristià) ja que els
resulten inadequats. Però l’hermenèutica jueva ens ajuda a conèixer la
mentalitat d’alguns autors i, per comparació, l’hermenèutica dels autors
del NT.2
L’expressió de Gn 1,26 pertany a un text sacerdotal, escrit en un perío-
de molt tardà de la història del poble d’Israel. Algunes interpretacions
exegètiques actuals intenten trobar paral·lels des de l’arqueologia, com la
inscripció «a imatge i semblança de» trobada a Síria (Tell Fakhryah), al
peu de la estàtua d’un rei. La imatge del rei, cal que representi el rei. L’ho-
me, anàlogament, creat a imatge i semblança de Déu, té com a missió
representar Déu.
Les conclusions de la història de la interpretació coincideixen a atribuir
una certa ambigüitat als termes «imatge» i «semblança de Déu». Calen
eines d’interpretació als textos paral·lels (Gn 5,1; 9,6), que ajudin a cercar
l’analogia en les relacions pare-fill com a totalitat. A Egipte el rei era con-
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siderat la imatge d’un déu, a Israel des de Gn 1,26, ho seria la persona cor-
rent, en sentit relacional amb Déu.3
Creiem que, des d’aquest sentit relacional i anàleg, també es podria
interpretar Salmenu ki demutenu, dins del text sacerdotal, com una «pare-
lla polar». És un text que parla del ritme de la creació en sis dies i un setè
de descans. L’home, doncs, «fet a imatge i semblança nostra», hauria de
continuar aquest ritme de treball i de descans, de creació pel treball i la
paraula, i de lloança i contemplació segons la relació de Déu amb la seva
obra («i veié que tot era bo»). 
1.2. La tradició dels savis
Dins del judaisme i la seva tradició rabínica, el text de Gn s’emmarca en
allò que els savis anomenen passatges «misteriosos», és a dir, que cal inter-
pretar a partir no del sentit literal (peshat) sinó del sod («secret», «miste-
ri») o remez (al·legoria). 
Textos que són l’objecte del deraix, actualització, reflexió i investigació
bíbliques, però que cal interpretar amb molta precaució i explicar-los
només als deixebles més adients. Malgrat les especulacions, per exemple,
dels «Pirqué de Rabí Aquiva» la tradició diu que «està prohibit inquirir què
hi hagué abans de la creació», tal com ho va prohibir Moisès.4
Potser per això, aquest text no ve comentat per la halakhà o tradició
legal, sinó només pel Midraix. El mètode d’interpretació segons el deraix
sembla l’únic possible.
Dintre d’aquesta tendència deràixica es poden distingir dos corrents:
d’una banda, una línia que assenyala la grandesa còsmica de l’home a par-
tir del seu cos; d’altra, la que interpreta la deliberació de Déu a l’hora de
crear un ésser ambigu, com és l’home.
La primera tendència és observable en els «Pirqué de Rabí Elièzer» on
es parla de la grandesa de l’home a partir de la formació del seu cos amb
la pols dels quatre extrems de la terra (vermella, negra, blanca i verda) i
terra del Temple, per a assenyalar la diversitat, la consegüent fragilitat i les
inclinacions diferents de l’home. La imatge i semblança de Déu li vindria
d’aquesta pols del centre de la terra, el temple,5 el pol o eix central de la
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titución San Jerónimo), Estella 1994.
5. M. PÉREZ (ed.), Los capítulos de Rabí Eliezer, València 1984, pp. 3-4. Aquesta tradició la
recull l’islamisme, com veurem més avall.
Terra. Aquesta grandesa pot ser física i alhora el miracle de diversitat de
qualitats i atributs, segons l’equació arquetipus/ektipus, que cobrarà ex-
pressió en la teoria medieval de les «raons seminals». Aquesta diversitat és
signe de la capacitat de la natura i alhora de fer miracles en Déu:
Allò que sols resulta factible de realitzar (a la natural) durant gran quantitat d’anys,
(Déu) ho fa en un instant. D’aquí diuen els savis, en sanedrí, quan comenten la
majestat del Rei suprem, el Sant (sigui beneït): «un home encunya moltes mone-
des amb el mateix segell, raó per la qual s’assemblen totes entre si; el Sant modela
cadascú dels homes6 amb el segell del primer home i no s’assemblen entre si».7
D’altra banda, hi ha el v. 6 del Salm 8, on es parla que Déu va fer l’ho-
me una mica menor que un déu (Elohim, corregit per «àngels» en les ver-
sions). D’aquí que la tradició hebrea expliciti el paper d’aquests «consellers
de Déu», els àngels, que s’oposaran poc després a aquest projecte. Per
alguns rabins, com Yehoxua ben Leví, Déu es va aconsellar amb l’obra dels
cels i de la terra; per Rabí Amí es va aconsellar amb el seu cor, com un
arquitecte que després no està satisfet amb la seva obra; per Rabí Yehudà,
per fer-lo «a la nostra imatge» es va aconsellar amb els àngels els quals van
desaconsellar el projecte des del mateix Salm (8,5: «qui és l’home perquè
te’n recordis?»).8 La cort de Déu al cel, a l’època rabínica, s’interpretava
com un «tribunal» (bet Din) celestial (aylymp: «família»): «El Sant no fa res
sense consultar amb la seva família, ja que diu l’Escriptura: “Baixaré i con-
fondré [la seva llengua]”»9 (Gn 11,7) D’aquí els midraixim deduiran que
Déu es va aconsellar amb el seu «consell» d’àngels per crear l’home. D’aquí
se’n dedueix la maiestas i alhora la modestia divina, potser —pensa l’inves-
tigador modern— en analogia amb el poder «constitucional» de l’època, el
món romà, distribuint el poder entre l’emperador i el senat (auctoritas) i el
poble (potestas).10 L’auctoritas divina —a l’hora d’exercir la potestas— con-
sulta amb el «poble» dels àngels en una possible interpretació del text.
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6. En la citació d’Ibn Shaprut, «l’univers».
7. San 37aSanh 37a: J. V. NICLÓS (ed.), Sˇem Tob ibn Sˇaprut: «La piedra de toque» (Èben
Bohan): una obra de controversia judeo-cristiana: introducción, edición crítica, tradución y notas
al libro I, Madrid 1997, c. VIII, p. 386 (en la n. 19 es cita l’obra meva publicada; en la n. 32 citem
el manuscrit Neophyti ja que aquesta part de l’obra no ha estat editada).
8. GnR 8,3 i TB San 38b, en: E. ROMERO, La Ley en la Leyenda, Madrid 1989, pp. 137-138.
9. TB San 38b, SONCINO (ed.), Midras ha Gadol, vol. 12, London 1935-1948, cap. 58, (M.
MARGALIOT [ed.], Bereshit, Jerusalem 1967, p. 245); vegeu MAIMÒNIDES, Guía II, 6, en D. GONZA-
LO MAESO (ed.), Guia de per plejos, Mardrid 1994, p. 254 (= GP).
10. Es tracta d’una reflexió d’Anna Harendt comentada per Paul Ricoeur: potestas in popu-
lo, auctoritas in senatu. L’autoritat romana remetria a alguns esdeveniments fundadors més o
menys mitificats. Vegeu, P. RICOEUR, Sí mismo como otro, Madrid 1996, pp. 204 i 206, n. 40. 
1.3. Els filòsofs hebreus
Els filòsofs hebreus interpreten Gn 1,26 usant com a font l’antropologia
neoplatònica i la mateixa tradició rabínica. El pioner és l’autor egipci, que
visqué a Babilònia, Saadia Gaó; després vindran els autors medievals, els
sefardites del nord de la península ibèrica, els autors hebreus del sud de
França i els de la resta d’Europa.
1.3.1. Començament de la filosofia: Saadia Gaó
Saadia Gaó (882-942)11 naix a Fayyum (Egipte), estudia a Tiberíades,
rep una bona educació en la cultura àrab i és elegit com a resh kallah o cap
espiritual de la comunitat de Babilònia cap al 922. Saadia és un precedent
dels comentaristes filosòfics. En tant que pensador racionalista moderat, i
posa en primer terme la raó i el sentit comú per a interpretar la Escriptu-
ra. També estudia la gramàtica bíblica i dedica un capítol del seu llibre
kutub al-lugât a les guturals, a les quals seguirien 50 regles; en alguna s’e-
xamina fins i tot Gn 1,26-27.12
El seu principi exegètic principal és que si en un verset hi ha contra-
dicció amb la raó cal interpretar-lo de forma al·legòrica. Aquest és el cas de
Gn 1,27:13 «Déu va crear l’home segons la seva imatge» té el sentit de «con-
ferir un honor» i no un sentit material d’antropomorfisme diví, seguint la
línia interpretativa d’evitar els antropomorfismes en el targum. La creació
de l’home es veu, doncs, des de l’al·legoria com a signe de la «majestat divi-
na» i de la seva «participació» per part de l’home, com d’un rei al seu visir
o conseller. Es descarta auxí el dogma cristià de la Trinitat:
Va dir: «fem l’home» (Gn 1,26) en plural, és a dir, a manera de grandesa i glòria,
com és usual en la llengua hebrea, que digui el rei: «nosaltres manem, diem,
ordenem» [...] I després: «A la nostra imatge, a la nostra semblança» també en
plural, de la forma que hem explicat. Els cristians dedueixen d’aquest passatge
la seva teoria sobre la Trinitat [...] Ja veus que ens hem vist obligats a reconèi-
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12. Per exemple ha-adam de Gn 1,26 (article amb qamets), na`aseh Gn 1,27, na`aseh, futur
pi`el amb hatef patah: C. DEL VALLE RODRÍGUEZ, Historia de la gramática hebrea en España: Vol.
I. Los orígenes (Menahem, Dunash y los discípulos), Madrid 2002, pp. 169ss.
13. B. J. KAFACH (ed.), Sefer ha-‘emunot we ha de ‘ot, Jerusalem 1959 (= traducció al cas-
tellà, L. DUJOVNE, Libro de las creencias y de las doctrinas, vol. II, Buenos Aires 1970, pp. 101-
103).
xer en aquest passatge paraules que han estat dites de forma metafòrica i que
no n’hi ha una «forma veritable» ni una «imatge veritable» sinó una «forma»
adequada a les seves obres i una imatge conforme a les seves obres.14
1.3.2. El Midraix i el sentit literal: Rashi (França, 1040-1105)
Rashi i els exegetes francesos es mantenen fidels al deraix tradicional,
és a dir, al Midraix i el seu mètode d’exegesi, amb la recopilació d’interpre-
tacions homilètiques. Rashi intenta impregnar d’una intenció didàctica
tota la seva obra i insisteix en la literalitat (peshat) de la Bíblia sense dei-
xar, però de banda el deraix com a mètode complementari. 
El pas dels croats per Europa deixa en la seva obra un cert to anticris-
tià.15 En el text del Gènesi sobre la creació de l’home, li interessa el verb en
plural, objecte de comentaris cristians de tipus trinitari. Llavors, ofereix
una doble interpretació des del midraix, ensenyant la «modèstia de Déu»
com a virtut a imitar per part de l’home i la relació amb el seu tribunal, per-
què els àngels no tinguessin enveja d’aquest:
[1,26] na’aseh Adam («Fem l’home»). Aprenem d’aquí la modèstia del Sant,
beneït sigui, ja que l’home estava a punt d’obtenir la imatge dels àngels, i tin-
drien enveja d’ell. Per això es va deixar aconsellar per ells [...] També en aquest
cas es va deixar consultar per la seva «cort»: Hi ha dalt del cel éssers a sem-
blança meva, si no hi hagués éssers a semblança meva baix en la terra, hi hau-
ria enveges respecte a l’obra de la creació. 
Na’aseh Adam («Fem un home»), [...] encara que ningú el va ajudar en la crea-
ció [...] no renuncia el verset a ensenyar el mode de comportar-se i la virtut de
la modèstia, és a dir, que el gran consulti i demani permís al petit. Si hagués dit:
«Faré un home», no hauríem entès que parlava amb el seu tribunal i no amb si
mateix. I com a rèplica contra els heretges afegeix a continuació: «I va crear un
home» i no escriu: «I van crear».
1.3.3. Al·legorisme i exegesi filosòfica dels segles XI i XII
Entre els jueus, l’al·legorisme considera que el sentit superficial d’un
text amaga una veritat esotèrica superior,16 metafísica o filosòfica. La
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pretación de la Biblia en el medievo español, Còrdova 2003, p. 43 (= JSB).
15. Ibíd., 118.
16. Ibíd., 106
Bíblia aporta el camí, el mètode per arribar-hi i la filosofia proporcionarà
els temes, la matèria i la llum per analitzar les citacions de l’Escriptura.
Tenim bons exemples de comentaristes a Gn 1 en Al-Àndalus, Sefarad i el
sud de França dels segles XI-XII
Shelomoh ibn Gabirol (entre 1020 i 1057, Màlaga – Saragossa)
Entre els primers al·legoristes d’Al-Àndalus, ibn Gabirol cerca en les
Escriptures un recolzament per a les seves teories filosòfiques, i per al seu
material d’estudi. L’al·legoria (remez) és la manera d’arribar al misteri
(sod).17 Shelomoh ibn Gabirol no s’apropa com exegeta a la Bíblia sinó que
recobreix amb llenguatge bíblic les seves concepcions cosmològiques,
antropològiques, com a poeta, psicòleg i filòsof. L’antropologia d’ibn Gabi-
rol distingeix tres ànimes o tres parts de l’ànima, possiblement en analogia
amb una triple divisió del món:18 intel·ligències separades, esferes supe-
riors, món sublunar del corruptible.19
La cosmologia d’ibn Gabirol defensa l’existència d’una matèria univer-
sal coeterna a Déu, idea que trobem ja en el cordovès ibn Massarra (nas-
cut el 883) i en ibn ‘Arabi, una matèria existent en el món intel·ligible,20 o
matèria intel·ligible primordial. La hipòtesi de base central és la teoria de
la universalitat de la matèria (hilemorfisme universal llatí), la qual no sols
és l’últim esgraó de la cadena dels éssers, sinó que es troba allí on hi hagi
una forma. I quant més propera a la unitat primera, més simple serà
aquesta matèria, com defensa també Domingo Gundisalvo de Toledo (se-
gle XII).21
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17. Ibíd., 110.
18. Vegeu A. SÁENZ BADILLOS, «La exegesis de la creación y el paraíso en la obra de Selo-
moh ibn Gabirol», en A. VARGAS-MANCHUCA – G. RUIZ (eds.), Palabra y vida. Homenaje a J. Alon-
so Díaz en sus 70 cumpleaños, Madrid 1984, p. 313.
19. El nombre de tres mons el recollirà també la cosmologia d’Abraham Aben Ezra, el qual
distribueix el cosmos en tres universos (Com. a Ex 3,15). Vegeu S. O. HELLER WILENSKY, «Isaac
ibn Latif, Philosopher or Kabbalist», en A. ALTMANN (ed.), Jewish Medieval and Renaissance Stu-
dies, Cambridge 1967, p. 220. També l’accepta Sˇem Tob ibn Shaprut, vegeu el capítol IX, sobre
les «esferes» de J. V. NICLÓS, «La pedra de toc» (Sefer Eben Bohan) Sˇem Tob ibn Sˇaprut. Llibre
primer: «Sobre els fonaments de la fe» (Biblioteca judaico-catalana 5), Barcelona 2002, pp. 362-
374 i 446. A la base hi ha la «teoria de les emanacions» expressada per Averrois (Ibn Rushd),
vegeu E. GILSON, La filosofia nel Medioevo: dalle origini patristiche alla fine del XIV secolo, Firen-
ze 1997, pp. 442-443 (= edició original francesa París 1947).
20. H. CORBIN, Historia de la filosofía islámica, Madrid 1994, pp. 203.205.
21. J. V. NICLÓS, Tres culturas, tres religiones: convivencia y diálogo entre judíos, cristianos
y musulmanes en la Península Ibérica, Salamanca 2001, p. 140.
En l’obra que ens resta d’aquest filòsof no es comenta Gn 1,26, però al
comentari de Gn 3,21 d’Abraham ibn Ezra es troba una citació d’ibn Gabi-
rol, segons la qual entendria la «imatge de Déu» en l’home com l’ànima
superior o la part superior de l’ànima que «amb el coneixement del món
superior es troba al costat del Tron de la Glòria i es delita amb el Nom,
venerable i terrible».22
Abraham ibn Ezra
Abraham ibn Ezra naix a Tudela en 1089 quan la ciutat és encara
musulmana. Viatger incansable, abandona Sefarad en 1140. Des d’aquest
moment comenta la Bíblia per a les comunitats jueves d’Europa. Es preo-
cupa sobretot del sentit literal i usa d’un llenguatge sarcàstic i dur amb els
contrincants (JSB 141.143). El Comentari al Pentateuc el va refer almenys
en part. La creació de l’home també li inspira dues interpretacions, com a
Rashi, una rebutjada del deraix, un altra que subratlla la «dignitat de l’ho-
me», sobretot la part superior o intel·lectiva, dins del corrent filosòfic neo-
platònic de les «imatges exemplars» i el «parlar majestàtic» de Déu. La
imatge arquetípica de l’home (prototipus/«àngel») produirà els exemplars
d’home compost d’aquesta ànima i del cos (amb elements del microcos-
mos):
(Gen 1,26) na’aseh ‘adam («fem l’home»): alguns opinen que la paraula na’aseh
és un adjectiu nif ‘al («fet»)23 [...] i diuen que «a la nostra imatge, segons la nos-
tra semblança» són paraules de Moisès i que la interpretació de la frase «I Déu
va crear l’home a la seva imatge» cal referir-la a l’home24 [...] Però aquesta inter-
pretació manca d’intel·ligència ja que si fos veritat, la primera part hauria de dir:
«I va dir Déu: que sigui fet l’home»; i en —«el va fer a la seva imatge»—, «seva»
no pot referir-se a l’home ja que hauria tingut una imatge abans d’existir [...] El
que vol dir és: «Segons la imatge que va veure amb la seva saviesa, que era bona;
i a causa de la dignitat de l’home forma un genitiu amb el nom de Déu».25 I usa
la paraula na’aseh, «fem», encara que sigui en plural, perquè aquesta es la forma
que tenen els reis de parlar [...] I perquè l’ànima superior de l’home, la qual és
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22. SÁENZ BADILLOS, «La exegesis de la creación», 373.
23. hf[n seria una forma nif`al (pf. 3p. m. sg.; vegeu Jt 16,11) i hX[n la forma qal (1p. pl.
cohortatiu).
24. La paraula wmlcb de Gn 1,27 es referiria a l’home mateix, mentre que Ibn Ezra entén la
imatge exemplar de l’home d’acord amb la filosofia neoplatònica o a imatge d’un àngel
(demiürg?) com diu poc després.
25. Gn 1,27: ~yhla ~lcb.
immortal, es compara en la seva vida amb Déu: ella no és cos, però l’omple per
complet, i el cos de l’home és com un microcosmos [...] i mira: «a imatge de
Déu» és un àngel. I va ser creat mascle i femella (JSB 145).
Yosef Qimhi
Yosef Qimhi (ca. 1105-1170), poc posterior a ibn Ezra, va nàixer a Al-
Àndalus però es va establir a Narbona. Defensa sobretot el peshat basat en
el coneixement de la llengua enfront de l’exegesi segons el deraix que es
practica a Provença. Qimhi comenta el Pentateuc, Profetes i alguns Escrits,
es preocupa per la sintaxi de cada verset i paràgraf, i és influenciat per l’a-
dab o instrucció islàmica.26
Qimhi va escriure un tractat de polèmica anticristiana intitulat «El lli-
bre de l’Aliança» (Sefer ha-Berit = SB), suscitat per la conversió de mem-
bres de la seva comunitat al cristianisme:27
He observat alguns violents provinents del meu poble (vegeu Dn 11,14) els quals
s’aixequen i proposen visions falses, paraules seductores i exemples dignes d’es-
carni [...] La seva ignorància els ha portat a tergiversar les paraules del Déu viu
—a saber les dels Profetes— referint-les a Jesús, el cristià, de manera impròpia
a la seva fe (SB, 271).
En busca del peshat polemitza amb sant Jeroni i la seva traducció de la
Vulgata. 
El cristià afirma, respecte al text de la creació de l’home, que la sintaxi i gramà-
tica mostren el camí cap a una interpretació referida a Jesús. El nun preforma-
tiu del verb (marca de plural) es referiria a la Trinitat i el nun aformatiu d’«imat-
ge i semblança» es referiria a la forma (imatge i semblança) que prendria Jesús,
home perfecte (SB 277).
Yosef Qimhi interpreta el text del Gènesi en diàleg fictici amb l’interlo-
cutor cristià («el plural que addueixen»); ho fa des de la filosofia neoplatò-
nica medieval, construint un deraix filosòfic que posa en relació la cosmo-
logia i l’antropologia, línia usada abans per Salomò ibn Gabirol i Abraham
ibn Ezra:
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26. SÁENZ BADILLOS – TARGARONA, Los judíos de Sefarad ante la Bíblia, 159-160.
27. Y. QIMHI, «Sefer ha-Berit», en J. V. NICLÓS, «Un tratado de polémica judeo-cristiana de
raíces sefardíes. Yosef Qimhi y su “libro de la Alianza”. Introducción, traducción del hebreo y
notas», Hispania Sacra 47 (1995) 249-298 (= SB).
No hi ha cap Llei ni profecia que no es pugui justificar en el seu sentit literal o
«segons el seu context». El plural que addueixen alguns intèrprets el comenten
d’aquesta forma: «El Senyor, al començament de la creació, va crear “quatre ele-
ments”: el foc, l’aire superior, la terra i l’aigua inferior. Els va imprimir la capa-
citat de produir totes les criatures [...] Però el dia sisè va crear l’home amb
aquests quatre elements mateixos: “fem l’home”, dient als elements, els quals
amb les seves natures formarien el cos, de natura matèria» (ibíd.). 
Maimònides (1149-1204)
Maimònides parteix de la Bíblia en la seva reflexió hermenèutica, i trac-
ta de dilucidar les perplexitats que suscita el concepte de Déu en el seu medi
cultural. La seva preocupació personal —purificar la idea de Déu— el porta
sovint envers el camí de l’al·legorisme, sense oblidar-se del sentit literal.28
Maimònides, a la «Guia dels Perplexos»,29 parteix de la tesi dels que
feien una exegesi simplista de Gn 1,26, creient que Déu té figura d’home i
en deduïen la corporeïtat de Déu. Maimònides els contesta que la forma i
aspecte d’una cosa es designa en hebreu amb el substantiu tô’ar (vegeu Gn
39,6), mentre que Selem s’aplica a la «forma natural», l’essència constituti-
va d’una cosa. En l’home això seria la seva capacitat intel·lectiva. I amb el
text hebreu «fem l’home a la nostra imatge» s’hauria volgut significar la
forma específica, és a dir, la capacitat intel·lectual, no la figura i l’aspecte.
Demût, per la seva banda, el fa derivar de dâmâh («assemblar-se») i indi-
caria similitud respecte d’una idea. Es tractaria d’una semblança amb
l’«exemplar» —que donarà l’analogia de proporció en Tomàs d’Aquino—,
no de figura i aspecte: «L’intel·lecte que s’uneix a l’home ha estat anomenat
“a imatge de Déu i la seva semblança”, no que sigui un cos dotat de figu-
ra». En conseqüència, la capacitat intel·lectual de l’home hauria estat com-
parada amb la comprensió divina, amb una analogia de proporcionalitat,
on la causalitat exemplar resideix en Déu. 
En una altra direcció, el comentari de Maimònides interpreta el text des
del deraix tradicional esmentat posant com a causa exemplar els àngels:
Així és com s’expressen els Doctors en relació a les paraules de la Torà: «Fem
l’home a la nostra imatge» (Gn 1,26): «Baixem» (Gn 11,7), on s’usa el plural: «si
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28. Vegeu A. SÁENZ BADILLOS, «La hermenéutica bíblica en Maimónides», en A. VARGAS-
MACHUCA – G. RUIZ (eds.) Palabra y vida. Homenaje a José Alonso Díaz en su 70 cumpleaños,
Madrid 1984, pp. 369-382; SÁENZ BADILLOS – TARGARONA, Los judíos de Sefarad ante la Biblia,
173-195. 
29. GP I, 1, pp. 66ss.
és permès parlar així —diuen— el Sant (sigui beneït) no fa res sense haver
“mirat” la família superior». L’expressió «mirar» és sorprenent, ja que l’usa
també Plató en dir que Déu «mirà» el món de les intel·ligències i d’aquest va
emanar l’«ésser».30
Sˇem-Tob ibn Shaprut (mort després de 1404)
Sˇem Tob ibn Shaprut és un autor de polèmica i controvèrsia religiosa amb
el cristianisme, i segueix Ya‘aqob ben Re‘uben d’Osca («Les Batalles del Se-
nyor», de finals del segle XII) en l’aspecte polemista, i en la vessant filosòfica
és un racionalista moderat, seguidor de les teories de Maimònides i de Gersò-
nides i també del deraix com a mística filosòfica.31 La seva obra més conegu-
da és l’Èben Bohan (La pedra de toc). En el llibre II (Sobre la Llei de Moisès)
capítol 5, tracta de la creació de l’home a imatge i semblança de Déu.32
L’interlocutor cristià li presenta un argument tret de la gramàtica: tant
el plural («fem») com l’article possessiu («nostra» [imatge i semblança])
serien al·lusions trinitàries, i el singular «llavors el Senyor (va fer l’home)»
seria una referència a la unitat divina (vegeu AGUSTÍ, De Trin. XIV, 19).
Hi ha tres respostes, de l’Unitari (o jueu), la primera en al·lusió a Ya‘a-
qob ben Reuben, i les següents del «Redactor» (ibn Shaprut) que comple-
ta i modifica la resposta primera. 
Segons la resposta primera (basada en Y. ben Re‘uben) la unitat tri-
nitària, si usés el plural, estaria obligada a una subordinació interna de
sobirania, sense que els tres fossin iguals; d’altra banda «a la nostra imat-
ge» implicaria corporeïtat en Déu; si no, hauria estat escrit «“amb” la nos-
tra imatge, “amb” la nostra semblança». 
Resposta primera del Redactor. El Redactor admet que el cristià tam-
poc atribueix dimensions i mides corporals a la divinitat. La intenció del
cristià seria: «fem l’home amb una forma digna per a rebre’ns». 
La interpretació que fa de l’Escriptura concorda amb l’ús del plural
majestàtic, en la línia de Saadia Gaó i, sobretot, d’Abraham ibn Ezra. L’es-
til de la Bíblia seria designar en plural qui és «senyor», com és el cas dels
reis. La «imatge i semblança» faria al·lusió a la tercera de les ànimes que
la filosofia medieval atribuïa a l’home: vegetativa, vital i «racional». Aquí
residiria l’analogia, «com Déu governa el seu món, així l’home, compost de
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30. Vegeu GP II, 6, p. 254. La citació de Plató fa referència al Timeu.
31. Vegeu el capítol 15 del llibre I en NICLÓS (ed.), Sˇem Tob ibn Sˇaprut.
32. El llibre II no ha estat editat. Usem el manuscrit del Collegium Neophytorum 17,2
(Roma, Vaticà). Vegeu també el llibre I: en NICLÓS (ed.), «Sˇem Tob ibn Sˇaprut». 
totes les criatures inferiors i superiors, actua al seu nivell, és a dir, com els
àngels —en sentit de sobirania i domini del microcosmos». 
Resposta segona del Redactor: El redactor (l’autor del llibre) continua
donant citacions de l’Escriptura. «Imatge i semblança» remetria a «la imat-
ge de l’home que li és pròpia i li pertoca, com a “rectors i jutges”»; en ana-
logia amb aquesta funció divina, que Déu comparteix amb els àngels, l’ho-
me la portaria endavant com a espècie i gènere. 
En aquest autor veiem un ús dels arguments del midraix i dels rabins
anteriors a la llum de l’analogia com a eina de la lògica discursiva medieval.
1.3.4. Gn 1,26 interpretat des de la càbala a Sefarad 
La càbala també ha efectuat una interpretació del text del Gènesi que
parla de la creació de l’home. Prenen com a exemples Moshé ben Nahman
de Girona i un altre autor, no tan conegut, Yosef ibn Chiquitilla, nascut a
Medinacel·li, però amb influències de la càbala de Girona. 
Moshé ben Nahman (Nahmànides: ca. 1194 – ca.1270)
El savi gironí uneix en la seva persona un gran coneixement jurídic i de
les tradicions cabalístiques, i arriba a convertir-se en el líder de les comu-
nitats jueves catalanes.33 Les seves obres34 reflecteixen una síntesi de la cul-
tura sefardita i de la pietat del nord d’Europa, el coneixement de la càbala
i fins i tot d’obres literàries cristianes.
El seu «Comentari a la Torà» no és un comentari típicament cabalístic,
com podríem trobar al Zohar, sinó una exposició del sentit literal del text
i, en ocasions comptades, una al·lusió a sentits críptics especials, a un mis-
teri pregon.35 En el pròleg de l’obra presenta la doctrina tradicional de
Moisès com a escriptor del Pentateuc revelat en el Sinaí:
És probable que l’escrigués [la Torà] per etapes: a les muntanyes del Sinaí, ja
que se li va dir: «Puja cap a mi a la muntanya i estigues allí, que et donaré les
taules de pedra amb la Llei i els manaments que hi he escrit per a instruir-los»
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33. SÁENZ BADILLOS – TARGARONA, Los judíos de Sefarad ante la Bíblia, 211.
34. Edición hebrea en C. B. CHAVEL (ed.), Kitbé Ramban, Jerusalem 61976. Citem l’edició
anglesa: RAMBAN (NACHMANIDES), «Commentary on the Torah», C. B. CHAVEL (ed.), 5 vols., New
York, NY 1971 (citarem el volum del «Commentary on the Torah» en números romans [I], p.
7= volum I, sobre el Gènesi). Vegeu NICLÓS, Tres culturas, tres religions, 237-240.
35. SÁENZ BADILLOS – TARGARONA, Los judíos de Sefarad ante la Bíblia, 217.
(Ex 24,12). [...] Quan va baixar de la muntanya, començà a escriure la Torà, des
del començament del Gènesi fins al final de la narració sobre el tabernacle (Ex
35-40). Escrigué la conclusió de la Torah al final dels quaranta anys d’errar pel
desert (Dt 31,26) (CHAVEL [ed.], «Commentary on the Torah», I, 7).36
Tot seguit examina la doctrina de la creació o Hexameron com una
exposició mosaica de caràcter homilètic, ja que la creació és «l’arrel de la
fe i de les promeses i amenaces que inculquen respecte envers el compli-
ment de la Llei».37 La raó és que el «procés de la creació és un misteri pre-
gon que no es pot deduir només dels versets (literals) sinó de la tradició
que va fins Moisès, el qual la va rebre de la boca del Totpoderós».38 L’obra
de la creació ensenya homilèticament a Israel que Déu té poder sobre totes
les coses de la terra i que pot donar-li la terra de les promeses com a here-
tat.39 Qui és aquest poble? Podríem distingir el poble històric i el poble
metafísic de les ànimes dels justos. En efecte, el món va ser creat segons
deu Emanacions, el principi de les quals és la «Saviesa», identificada amb
Israel i amb l’Esposa del Càntic (Ct 3,11: «amb la corona que li posà la seva
mare»).40 Les ànimes dels justos són creades com la «llum del dia» (Gn
1,14): «Que hi hagi uns llumeners». Segons interpreta l’Escriptura, Déu va
separar la llum, la qual significa les ànimes dels justos creades al principi,
allí on residiria el principi diví de l’home: 
Si coneguessis la intenció dels savis quan diuen en la [pregària de] benedicció
de la lluna: «Una corona de glòria per als nascuts per a Ell des del principi»,
coneixeries el secret de la llum primigènia, la seva conservació i l’assumpte de
la separació esmentada (CHAVEL [ed.], «Commentary on the Torah», I, 44). 
La creació de l’home (Gn 1,26)41 és descrita com a cooperació («fem»)
de Déu amb la terra, esmentada anteriorment (Gn 1,20), per tal de crear un
ésser diferent de la resta: semblant a les coses inferiors i a les més supe-
riors. Comentant Gn 2,3: «Déu va beneir el dia setè i en va fer un dia sagrat,
perquè aquell dia reposà de la seva obra creadora»,42 elabora teories que
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36. Vegeu aquests textos i un comentari en NICLÓS, Tres Culturas, Tres Religiones, 238-240.
37. CHAVEL (ed.), «Commentary on the Torah», I, 17.
38. Ibíd., 1. En el Talmud, Hagigah, 11b s’explica que el procés de creació no s’ha d’expo-
sar a més de dos deixebles.
39. CHAVEL (ed.), «Commentary on the Torah», I, 19.
40. Ibíd., 21-22.
41. Ibíd., 52; vegeu segons SÁENZ BADILLOS – TARGARONA, Los judíos de Sefarad ante la
Biblia, 222. Nahmànides seguiria Yosef Qimhi en el comentari a aquest verset.
42. CHAVEL (ed.), «Commentary on the Torah», I, 60-61. Vegeu el comentari a Gn 1,3 on
«dia» s’interpreta com a dia real d’hores i minuts si bé, en sentit profund, «dies» són les sefirot.
cerquen expressar la duració i el final del nostre món. El punt de partida
metodològic és la distinció entre obra «creadora» (primer dia del Gènesi) i
obra «conformadora» (cinc dies restants):43
Cal que adverteixis que en la paraula la-`asot («fer») s’al·ludeix al fet que els sis
dies de la creació representen tots els dies del món. Els sis dies de la creació eren
com un anunci profètic dels sis mil·lennis que hauria de durar l’univers i el dis-
sabte un oracle sobre el «Dia del Senyor». El tercer dia correspon al mil·lenni
tercer, el d’Abraham, un «fruit recte»; el «quart dia» al quart mil·leni, el del san-
tuari, on resplendeixen els «llumeners». El cinquè mil·lenni comença 172 anys
després de la destrucció del Segon Temple i és el domini de les aigües, o sigui de
les nacions sobre Israel (CHAVEL [ed.], «Commentary on the Torah», I, 62).
«Els dies del Messies» representen per a ell els temps escatològics anun-
ciats en la benedicció de Jacob (Gn 49,1):
«A la fi dels dies». Aquests són els dies del Messies, ja que Jacob al·ludeix a ell
amb aquestes paraules, quan diu, «fins que vingui Siloh», a qui retran home-
natge les nacions (Gn 49,10). Ara bé, els nostres savis han dit que Jacob va voler
revelar la fi de l’exili d’Israel, però la «Shekinah» es va apartar d’ell (d’Israel).
Així, en opinió de tots els savis, «a la fi dels dies» es refereix als dies del Messies,
i el «ceptre no s’apartarà de Judà» significa que regnarà sobre els seus germans,
en la persona de David, cosa que no descarta que es vegi (Israel abans) sotmès
a d’altres pobles (CHAVEL [ed.], «Commentary on the Torah», I, 580.582.586). 
Yosef ibn Chiquitilla (1248-1325)
Chiquitilla44 va viure molt de temps a Segòvia. Va rebre d’Abraham Abu-
lafia influències profètiques i extàtiques i tingué contactes amb Moshé de
Lleó. En les seves obres comenta el simbolisme místic de l’alfabet, exposa
els preceptes de la Llei i expressa un simbolisme de les emanacions (Sefi-
rot) a mig camí entre l’escola de Girona i el Zohar.
En concret, el fragment que presentem pertany al segon tram del seu
itinerari, influenciat per l’escola de Girona, la càbala teosòfica i de les ema-
nacions.45
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43. Podria tractar-se d’un mil·lenarisme molt semblant al cristià de l’època.
44. A. SÁENZ BADILLOS – J. TARGARONA, Diccionario de autores judíos (Sefarad. Siglos X-XV),
Còrdova 1988, p. 186.
45. Vegeu la introducció de C. Mopsik a R. Yosef IBN CHIQUITILLA, El secreto de la unión de
David y Betsabé, Barcelona 1994, pp. 11-12.
El prenem del seu llibre El secret de la unió entre David i Betsabé, títol
manllevat de les paraules introductòries del manuscrit, ja que l’obra no
porta cap títol. Per entendre el passatge que parla de la imatge i semblança
de l’home cal interpretar breument la seva doctrina de les emanacions, el
paper de la Llei i de la comunitat en l’oeconomia mundi, i la funció del ritu
i de la redempció personal i col·lectiva. Seguim en la nostra exposició l’es-
quema proposat per Gershom Scholem.46
a) La doctrina de les emanacions
La doctrina de les emanacions divines desemboca en un mite d’origen
sexual, la descripció dels aspectes masculí o femení de l’univers, represen-
tats per la novena i desena emanació, Yesod (Fonament) i Malkut (Reiale-
sa divina). Segons G. Scholem el moment en què es posa més clarament de
manifest el factor mític d’aquestes especulacions és ran de la separació que
s’estableix entre potències generatives i conceptives en Déu. «La novena
emanació (sefirà), Yesod, és la potència de la generació, descrita sovint amb
símbols fàl·lics, del “fonament” de tot vivent, pel mitjà del qual es garan-
teix i consuma el hieros gamos, la unió sagrada de les dues potències, mas-
culina i femenina».47 L’emanació desena, Malkut, per la seva banda, repre-
senta les potències femenines en Déu. L’Adam qadmon, l’home primigeni,
representa d’aquesta manera el desenvolupament del «Nom de Déu» en el
seu desplegament creador. 
El conjunt de nivells de l’emanació segueix la forma del «vessant» i
«recipient» secret de l’androgínia.48
L’home, creat masculí i femení, a imatge de Déu segons Gn 1,26, reflec-
teix aquesta doble forma:
Has de saber i creure que al començament de la creació de l’home, a partir de la
gota d’esperma, aquest comporta amb tres associats: el pare, la mare, i el Sant,
sigui beneït. El pare i la mare per a realitzar la forma del cos, i el Sant, sigui
beneït, per a realitzar la forma de l’ànima. Quan un ésser de sexe masculí és
creat, necessariament ho és el seu cònjuge de sexe femení de forma simultània,
perquè en el món superior no es fabrica mai una mitja forma sinó una forma
sencera. I no es produeix a dalt un ànima que no contingui el masculí i el feme-
ní, com diu el verset: «Fem l’home a la nostra imatge i semblança» (Gn 1,26).49
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46. G. SCHOLEM, La cábala y su simbolismo, Madrid 81992 (= GS). 
47. Ibíd., 114.
48. MOPSIK, «Introducción», 18.
49. R. Yosef IBN CHIQUITILLA, El secreto de la unión de David y Betsabé, Barcelona 1994, p. 44.
b) La llei i la comunitat
Aquest radicalisme metafísic desemboca en un radicalisme ètic i un con-
cepte d’elecció. La Torà és considerada com un absolut (absolutum), sotmesa
a un principi de relativització, al llarg de les seves manifestacions en diferents
períodes històrics. La Tora quedumà (Torà original) és en part equiparada amb
la saviesa de Déu, la segona emanació i manifestació de la força divina, la qual
va sorgir del pur no res. La Torà fa de pont metafísic en relació amb Déu i de
pont ètic en relació amb la comunitat. Segons Yosef ibn Chiquitilla la Torà
mateixa no és el nom de Déu, sinó l’explicació d’aquest nom: «Has de saber
que el conjunt de la Torà és quelcom semblant a una explicació i comentari
del Tetragramma YHWH».50 La comparació d’ibn Chiquitilla entre Déu i la
seva Torà i l’ànima i el cos ens porta al segon principi: la Torà és un organis-
me vivent, ja que hi ha un paral·lel entre els dos organismes místics de la Torà
i Israel (realitat històrica i —«místicament»— cos esotèric de la Xekinà).51
El text esmentat anteriorment d’ibn Chiquitilla continua:
I va ser escrit: «masculí i femení» els va crear. Certament! Aquest és el secret (sod)
(del verset): «els meus “xabats” guardareu i el meu santuari honorareu» (Lv 19,30).
Els meus «xabats», evidentment, honora i guarda (rwmXw rwkz, Ex 20,8 i Dt 5,12)
(El secreto de la unión, 46).
L’ordre de «recordar» el xabat correspondria al xabat masculí (zèker, sota la sefi-
ra Yesod) i de «guardar»-lo (shamor, sota la sefirà Malkut) a l’esposa, o xabat feme-
ní. Per extensió, el conjunt dels manaments positius (prescripcions) seran posats
sota el règim del zakor i els manaments negatius sota el règim del shamor.52
c) El ritu i la redempció
L’home i el ritu no és sinó un altre aspecte del tema primer, «l’home
i el mite». Ja Azriel de Girona considerava l’acció de l’home que execu-
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50. En la seva obra Y. IBN CHIQUITILLA, Sha ‘are Orá («Les portes de la Llum»), Màntua 1561
(= traducció anglesa  Y. IBN CHIQUITILLA, Gates of Light – Sha’are Orah [traduït per R. Avi Weins-
tein] citat per SCHOLEM, La cábala y su simbolismo, 46.
51. Ibíd., 45: la Torà escrita seria un símbol de l’esfera dispensadora de la divinitat, la Torà
oral un símbol de l’esfera receptiva, que al mateix temps és la de la shekinà i de la comunitat
d’Israel, també per Nahmànides; vegeu també pp. 46, 48.51-53.
52. IBN CHIQUITILLA, El secreto de la unión, 46, n. 48; vegeu SCHOLEM, La cábala y su sim-
bolismo, 154.159 on es parla de la reina dels dissabtes.
ta un ritu com la figura corporal-finita de quelcom que existeix en el
pleroma de les sefirot mateixes amb una substancialitat mística. Quin
és aquest ritu per al llibre d’ibn Chiquitilla sobre David i Betsabé? El
matrimoni, la consumació del qual no sols representa aquesta vida trans-
cendent que es manifesta en símbols sensibles, sinó que alhora l’«exci-
ta».53
La primera parella humana serveix de paradigma de totes les parelles.
Només si l’home «posa els seus assumptes en ordre i compleix els mana-
ments de forma que el Yesod s’uneix a la Malkut, constituint una unitat per-
fecta», mereix trobar la seva veritable companya, la meitat que li manca a
si mateix. La carn una i el senyor un (Gn 2,24 i Dt 6,4), la bi-unitat divina
i la bi-unitat de l’ànima fan que no sigui «una» dona qui l’home esposa sinó
la «seva» dona.54
El problema és que hi ha «tres tipus» d’home: el just perfecte (rwmg qydc),
l’home mitjà (ynwnyb) i els absolutament malvats (~yrwmg ~y[Xr), els quals estan
destinats a tres classes de matrimoni, segons el verset del salm bíblic:55
Déu dóna casa als desemparats, 
allibera els captius que vénen enmig de cants,
mentre que els rebels es queden a l’estepa (Sl 68,7) (Secreto de la unión, 53).
Al primer tipus d’home li correspon al matrimoni perfecte (~lXh gwzzh,
Secreto de la unión, 52), no afectat per cap vici, que realitza la unió entre el
Yesod i la Malkut. Potser només és dut a terme per Adam i els justos invi-
sibles.
El segon matrimoni (Secreto de la unión, 57) es refereix a la dona casa-
da amb qui no és el membre masculí de la seva parella (Secreto de la unión,
intr. 14).
El tercer és aquell que correspon a l’home absolutament malvat el qual,
tot i haver estat creada al mateix temps l’ànima de la seva cònjuge femeni-
na, perverteix de tal manera la seva conducta, en l’edat de complir els
manaments, «que provoca la separació del Yesod i la Malkut» (Secreto de la
unión, 64).
El segon matrimoni és el que ens interessa, ja que és representat pel
prototipus del rei David (Secreto de la unión, 57). La inclinació de David
cap al mal li va impedir d’esposar Betsabé des del principi, encara que
aquesta dona li estigués destinada, com a meitat femenina de la forma
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de la seva ànima. Acabarà unint-se amb ella, però prematurament, ja que
Uries l’hitita, el seu marit, encara vivia i ella no estava purificada en l’es-
fera de la puresa femenina (Malkut). Aquest matrimoni prematur de
David va obrir una bretxa en aquesta sefirà, tot i ser amb la seva com-
panya predestinada. Això s’assimila a la falta del primer home i és con-
siderat com la seva conseqüència i repetició. Adam va menjar del fruit de
l’arbre del bé i del mal abans no madurés. Per això va morir el seu pri-
mogènit, fruit que provenia de la prematuritat (Secreto de la unión, 63).
Per això David va ser expulsat de la seva reialesa (Secreto de la unión,
64).56
Després d’haver-se casat amb Betsabé i haver pagat la seva falta, es pro-
duirà la redempció, que des del Gènesi li havia estat destinada:
Ja que aquesta li havia estat destinada des dels sis dies del Gènesi (tyXarb ymy
tXXm wl htyh hywarX ypl), atès que era el membre femení de la seva parella (Secre-
to de la unión, 64).
Segons l’esquema de G. Scholem, quelcom que pertany a Déu mateix
s’ha exiliat de Déu i ha de tornar-hi. El pecat d’Adam es repeteix en cada
pecat. Cal que hi hagi un procés de tiqun (restauració o redempció): la cai-
guda d’Adam repetia en el nivell antropològic el procés representat per la
ruptura dels recipients teosòfics. Es va trencar la «gran ànima» d’Adam en
la qual era concentrat el conjunt de la substància espiritual de l’home o,
millor, de la humanitat. A l’exili de l’home en la història externa li corres-
pon pel contrari l’exili de l’ànima en el seu pelegrinatge de reencarnació.57
Quan Israel es sotmet a les directrius de la Llei està treballant en la res-
tauració de totes les coses. 
El matrimoni de David i Betsabé es presenta com una anticipació pre-
matura de la redempció, la qual, com la falta original, va provocar un dany
en la sefirat Malkut, la reialesa divina, però finalment David torna a ella
quan Déu «allibera els captius enmig de cants».
Veiem en aquesta especulació mística elements metafísics, com la divi-
sió en tres classes d’homes, una radicalitat epistemològica en la divisió de
les esferes masculina i femenina, un concepte de predestinació i un esforç
de restauració ètica, mitjançant el ritu i el compliment de la Llei. La imat-
ge i semblança de Déu dipositada en l’home correspondria a un principi
masculí i femení que trobaria el seu arquetip en l’esfera de les emanacions
divines. 
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2. Gn 1,29 en els exegetes i filòsofs del cristianisme
Veurem en aquest apartat la interpretació de Gn 1,27 des de l’àmbit
cristià. Una interpretació, com la de la gnosi, de vegades dissident i herèti-
ca; una altra, la provinent dels Pares i doctors de l’església, Orígenes, Agus-
tí, Tomàs d’Aquino.
2.1. Gnòstics 
El judeocristianisme va ser un catalitzador de tradicions jueves i un
intermediari entre el judaisme, el gnosticisme58 i el cristianisme. El grup al
qual més li escau el nom és el dels Natzarens, grup cristià d’origen jueu que
seguia guardant la Llei,59 tot i reconèixer la messianitat de Jesús. Entre els
seus temes hi figuren una cristologia de l’Amat (Crist), del descens-ascens
des dels set cels, el motiu de la creu lluminosa vivificant presentada com
una realitat vivent i una teologia trinitària on, al costat del Pare, el Fill és
presentat com un àngel gloriós, i l’Esperit Sant sota la forma de Gabriel o
com un principi matern (ruah, mot femení en hebreu).60
Alguns gnòstics per la seva banda, estableixen la mediació de Set, com
a profeta dels seus secrets i misteris antropològics i teosòfics, utilitzen l’An-
tic Testament de forma selectiva i, invertint el valor de tot allò que aquell
considerava dolent, arriben a donar un valor positiu a la transgressió d’A-
dam.61
2.1.1. Formació i destí de l’home
Segons el P. A. Orbe,62 l’exegesi de la creació de l’home (Gn 1,26ss)
introdueix un dels camps doctrinalment més fecunds de la gnosi hetero-
doxa, i de major riquesa cristològica. Es basa en el significat ubèrrim
d’Anthropos jugant amb l’equívoc i la paradoxa. Ja des dels ofites esmen-
tats per Ireneu, l’home, conceptualment, s’identifica amb Déu: «Primer
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59. Ibíd., 9.
60. Ibíd., 10-11. Els textos de Nag Hammadi, de caràcter encara més extraeclesial, pre-
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61. TREBOLLE, «El judeocristianismo», 17.
62. A. ORBE, Cristología Gnóstica: Introducción a la soteriología de los siglos II y III (BAC
384), vol. I, Madrid 1976, p. 90.
home» equival a Déu suprem, «Segon home» al Fill seu Unigènit, «Tercer
home» a Crist, Verb i Salvador. Segons els ofites, la transgressió d’Eva va
consistir en un pecat sexual, un adulteri comès amb la serp. D’aquí els
temors de Josep desprès de l’Anunciació:
«Qui ha ficat insídies a casa meva i hi ha comès tal deshonestedat violant una
verge? És que s’ha repetit en mi la història d’Adam».63
L’exegesi, singularment a partir del tema de l’«home llum», dóna entra-
da a la complexa teoria dels eons i a un univers creat amb tots els ele-
ments. Bona part dels mites antropològics sobre la formació humana pels
arconts es limita a conjugar (entorn de Gn 1,26ss i de Gn 2,7) la trilogia
platònica: paradigma (Crist), demiürg (Déu), matèria (mig animal / mig
hílica).
L’exegesi del «destí» de l’home el considera format pels àngels i obert
cap a dalt: ab angelis factum primoque opus futtile et invalidum et instabi-
le. «Palpitava en terra» com un cuc fins que l’«espurna de vida» divina «el
va adreçar». La posició vertical de l’home, topos de l’«hel·lenisme», indica
el destí humà, endreçat cap a dalt (diórthotes).64 Si l’home, pel seu destí,
lluny de romandre «pur» anthropos, cal que s’enlairi fins a les altures del
Verb, els àngels retenen el seu ordre, sense ascendir ni descendir. Els defi-
nitivament instal·lats «en ordre» és obvi que avorreixin (o envegin) els qui
pugen o baixen pels cels, testimoniant una altra «economia». Els àngels
també volgueren pujar. Una esfera té fixa per sempre la seva «taxis» o je-
rarquia celeste; l’altra, la de l’home, està destinada a superar-se fins al
nivell de Déu.65
2.1.2. La redempció
Per als escriptors eclesiàstics l’encarnació era una resposta divina a la
cobejança d’Adam; per d’altres el decret diví d’encarnació era independent
de la conducta de l’home (Ireneu, Tertul·lià). L’encarnació i glorificació «en
carn» del Fill anava implícita en el primer intent diví de crear l’home. Entre
els gnòstics, la «falta», origen de la mort i de la corrupció de l’esperit en el
món, reclama la vinguda del Fill. Perquè el Fill es pugui revelar a l’home es
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64. ORBE, Cristología Gnóstica, I, 153. Paraules del reformador gnòstic Sadurní.
65. Ibíd., I, 234.
requereixen dues coses: a) que hi hagi «homes», en plural, personalment
distints, membres de l’església; b) que siguin «naturalment divins», idonis
psíquicament per al coneixement de Déu.66
Aquest coneixement es transmet per una cadena de revelació secreta
des d’Adam als iniciats. El naixement de Jesús, «nou Adam» que pot salvar
i il·luminar els homes, és anunciat pels mags a Herodes a Jerusalem. 
Els Mags vénen a Jerusalem segons la predicció de Zaradust (Zoroas-
tre), oferint or, encens i mirra, l’origen dels quals estaria contingut en el
«Llibre de la cova dels tresors». Adam hauria portat aquests dons a la
caverna i els hi hauria amagat. Seguint les instruccions d’Adam a Set, els
Mags els van portar a Betlem i els van oferir al Messies.67 Als Mags va arri-
bar també el testimoni escrit, transmès per Adam a Set, del naixement del
nou monarca, fill d’Israel.
Cap nació fora de la nostra té notícia directa o indirecta d’ell. Només nosaltres
posseïm un testimoni escrit. Perquè has de saber que, després que Adam va ser
expulsat del paradís, [...] el Senyor va donar al nostre primer pare un fill de con-
solació i amb ell li va entregar aquella carta escrita, firmada i segellada de la
seva pròpia mà (el llibre de Set).68
Aquest llibre va arribar als mags a través de Melquisedec, rei de Salem,
en temps del rei Cir (sic!) i estava adreçat a «Adam» (l’home):
L’any sis mil, el dia sisè de la setmana (el mateix en el qual et vaig crear) i a la
hora sisena, enviaré el meu Fill unigènit, el Verb diví, el qual prendrà carn de la
teva descendència i esdevindrà el fill de l’home. Ell et reintegrarà la teva prime-
ra dignitat pels turments terribles de la seva passió en la creu. Llavors tu, oh
Adam, unit a mi amb ànima pura i cos immortal, seràs deïficat i podràs, com jo,
discernir el bé i el mal.
Després del cicle de baixada als inferns i ascensió del Fill de l’home,
serà finalment ungit Adam amb l’oli de la misericòrdia:
Llavors va dir Set: «Quan em vas enviar a la porta del paradís, vaig pregar al
Senyor amb llàgrimes i vaig cridar el guardià del paradís perquè em donés un
poc d’aquest oli». Llavors va sortir l’arcàngel Miquel i em va dir: «Set, per què
plores? Has de saber que el teu pare Adam no va rebre d’aquest oli de mise-
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ricòrdia sinó després de moltes generacions del món. Ja que el Fill de Déu bai-
xarà des del cel i serà batejat per Joan en el riu Jordà, llavors participarà d’a-
quest oli de misericòrdia el teu pare Adam, igual que tots els que creguin en ell;
i el regne d’aquests romandrà pels segles».69
Es tracta d’un oli de l’arbre de la misericòrdia, que Set cercà a prop del
paradís i que ara destil·la l’arbre de la creu. 
Els gnòstics, més que una reflexió sobre Gn 1,26, la fan sobre la caigu-
da (Gn 3) i la redempció consegüent a través de l’home perfecte, el Crist,
home-llum, conegut en la gnosi per una tradició o coneixements secrets. El
text del Gènesi, amb la divisió entre «llum i tenebra», dóna un element
d’ancoratge a les seves interpretacions. La tradició eclesiàstica reflexionarà
també sobre el Crist, home perfecte, home-Logos. Potser algun text del
Nou Testament, com la guarició de la dona amb hemorràgies, sobretot en
la versió de Marc (Mc 5,21-42; Mt 9,18-26; Llc 8,40-56), conté algun ele-
ment de la cristologia que es podria relacionar amb la temàtica de l’home-
llum amb la guarició de la dona per la força interior del Crist (dynamis,
5,30), del qual és tan sols tocada la vora del mantell. Segons M. E. Bois-
mard,70 al rerefons del relat de Marc hi hauria el «Document B», més com-
plex, on se subratlla la presència de la gent, «amb la finalitat de posar en
evidència el coneixement de Jesús: ell sap que el contacte percebut no pro-
cedeix de la gent, sinó de quelcom més precís; té consciència d’haver rea-
litzat una guarició, mentre la dona esperava aconseguir una curació sense
que Jesús ho notés». L’hemorroïsa serà identificada en la tradició dels Apò-
crifs amb la Verònica (Berenike o Beronike), la qual «va prendre forces» de
l’ombra de Jesús, i en un mocador de la qual quedà imprès el seu rostre.71
2.2. Orígenes 
Per a l’escola d’Alexandria les veritats més sublims són transmeses en
un discurs que en part les oculta, per la qual cosa cal una tradició de gnosi
veritable sotmesa a la regula fidei, i no la falsa gnosi ja condemnada per
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sant Pau.72 El veritable coneixement engloba tot el que cal ser i saber per
tal de viure a semblança de Déu.73
Orígenes tracta del tema de la «imatge i semblança» de Déu en l’home
en la seva obra apologètica Contra Cels, en l’obra teològica Tractat dels Prin-
cipis i, ocasionalment, en els comentaris exegètics.
2.2.1. Contra Cels
En aquesta obra Orígenes defensa el judaisme enfront del paganisme i
justifica el cristianisme enfront d’ambdós. El llibre del Gènesi ofereix, en
contra del paganisme, una imatge espiritual de l’home i del valor de l’àni-
ma, la seva part més noble; sant Pau, des del Nou Testament, concretarà
les aspiracions de l’home «interior» vers el Crist, imatge o exemplar de Déu
perfecte.
La imatge de Déu interna en l’home
Diferència entre el Crist (imatge de Déu) i l’home (fet a imatge de Déu).
Llavors, no va veure Cels la diferència que hi ha entre ser «conforme a la imat-
ge de Déu» (Gn 1,27) i «ser imatge de Déu» (Col 1,15); ja que imatge de Déu, ho
és el primogènit de tota creació, el Logos en si mateix, la veritat en si i la savie-
sa en si, «que és imatge de la seva bondat» (Sv 7,26) i a més tot home, el cap del
qual és el Crist, és imatge i glòria de Déu (1Co 11,3.7). No va entendre tampoc
en quina part de l’home està impresa aquesta imatge de Déu, és a dir, en l’àni-
ma que no ha tingut, o que ja no té, «l’home vell en les seves obres» (Col 3,9) i,
per no tenir-la, es diu ser a imatge del seu Creador. D’ací que digui Cels: «Tam-
poc va ser fet l’home a imatge seva, ja que Déu no és tal, ni s’assembla a forma
alguna». Però [...] si el fet de ser a imatge de Déu es dóna només en el cos, la
part superior, que és l’ànima, queda privada de ser a imatge de Déu i restaria en
el cos corruptible, cosa que cap de nosaltres no diu. Però si ser a imatge de Déu
està en el compost, es seguiria que Déu és compost, i també constaria de cos i
ànima [...] Només queda que ser a imatge i semblança de Déu s’hagi d’entendre
de l’home interior, com l’anomenem nosaltres (Ef 3,16),74 que es renova i és
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naturalment capaç de formar-se a imatge del que el va crear (Col 3,10). Tal suc-
ceeix quan l’home esdevé perfecte, «com és perfecte el Pare celestial» (Mt 5,48)
i escolta el manament: «Sigueu sants, perquè jo, el Senyor, el vostre Déu, sóc
sant» (Ef 5,1). Llavors pren l’home en la seva ànima virtuosa els trets de Déu; i
també el cos del qual, per raó de la imatge de Déu, ha pres els trets de Déu, és
un temple (1Co 6,19; 3,16); el cos, dic, de qui té tal ànima; i en l’ànima, per raó
el ser conforme a la imatge de Déu (Contra Cels VI, 63).75
Envers el 248 Orígenes compongué els vuit llibres del Contra Cels on
ofereix aquesta antropologia: la imatge de Déu resideix en primer lloc en
«ser “la” imatge de Déu», que és el Crist, i després, per participació, en l’à-
nima humana, «ser conforme a la imatge de Déu», unida al Crist mit-
jançant la fe. Com sant Agustí després, Orígenes considera que la imatge
de Déu resideix en l’home interior (Ef 3,16: 	
	) de sant Pau.
L’acceptació del Crist, la fe, cal que sigui un primer pas d’un procés ascen-
dent de contemplació, per acollir amb una perfecció major la vinguda espi-
ritual que el misteri de l’Encarnació ofereix als homes. La cristologia d’O-
rígenes considera que únicament l’ànima del Crist es va mantenir unida al
Logos, en la primera creació espiritual. El Logos, en conseqüència, es va
unir hipostàticament amb ella. La segona creació, la del món material, és
obra del Déu bo però, com en el platonisme i el gnosticisme, conseqüència
d’una caiguda.76
En aquesta jerarquia descendent el cos corruptible participa de l’ànima
que «ha pres els trets de Déu» i per això és un temple, perquè l’ànima és
conforme a la imatge de Déu.
Imatge incorpòria
Es més, ni tan sols pensem que les estàtues representin una imatge divina, ja
que no és possible descriure la forma de Déu invisible i incorpori. Cels, ende-
més, s’imagina que caiem en contradicció amb nosaltres mateixos quan afir-
mem, d’una banda, que el diví no té forma humana i creiem, d’altra banda, que
Déu va fer l’home a la seva pròpia imatge, «i a imatge de Déu el va fer» (Gn 1,26-
27). Sobre això cal dir el que hem referit anteriorment (VI, 63): la imatge de Déu
es conserva, afirmem nosaltres, en l’ànima racional, que és apta per a la virtut.
Per cert, que, en no veure Cels la diferència entre «imatge de Déu» i «a imatge
de Déu», diu que sostenim «haver fet Déu a imatge de l’home i en el rostre sem-
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blant a ell». Però també sobre això hem dit alguna cosa més amunt (Contra Cels,
VI, 63). 
Orígenes escriu la seva obra contra el paganisme, que professa una
múltiple representació divina en estàtues, mites i imatges. La distinció
esmentada entre «imatge de Déu» i «a imatge de Déu» seria passada per alt
per Cels, cosa que el portaria a un antropomorfisme en la seva visió teolò-
gica i a una visió simplista de l’antropologia cristiana.
2.2.2. Tractat dels Principis
Després de primer i segons principi —la Trinitat i el món— l’alexandrí
tracta del tercer principi (rationabilis natura) i la seva condició dinàmica,
oberta cap a dalt, cap una perfecció més gran, o cap a baix, amb una pèr-
dua de perfecció per causa de les passions.
Les natures racionals
Per cert, opino que no semblarà pas contrari a la nostra obra si —en la mesura
de les nostres possibilitats— reprenem breument el tema de la immortalitat de
les naturaleses racionals. Tothom qui participa d’alguna cosa és sens dubte de la
mateixa naturalesa que aquell qui també en participa. Per exemple, tots els ulls
participen de la llum [...] Passem, doncs, d’aquests exemples manllevats als sen-
tits a la contemplació de les realitats intel·ligibles. La naturalesa intel·ligible i
racional és percebuda per Déu, el seu Fill unigènit i l’Esperit Sant, és percebuda
pels àngels, les potestats [...] és percebuda per l’«home interior» (vegeu Rm 7,22)
que ha estat «fet a imatge i semblança de Déu» (vegeu Gn 1,26). D’aquí se
segueix que Déu i aquests éssers són en certa manera d’una mateixa naturalesa.
D’altra banda, tota ment que participa de la Llum intel·ligible ha de ser indub-
tablement de la Llum intel·ligible. Per tant, si les potències celestes participen de
la Llum intel·ligible [...] i l’ànima humana té participació en la mateixa Llum i
en la Saviesa, seran també entre elles d’una mateixa naturalesa. Tanmateix, les
potències celestes són incorruptibles i immortals: sens dubte, per tant, la natu-
ralesa de l’ànima humana serà incorruptible i immortal (Tractat dels Principis, J.
RIUS-CAMPS [ed.], pp. 204ss). 
La ment no és susceptible d’un anorreament substancial, ja que parti-
cipa de Déu i té experiència d’ell, però sí d’una caiguda. És el tema en el
qual insisteix a continuació.
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La imatge racional amb llavors de perfecció i el Crist
Altrament, considerem si no sembla també impiu d’afirmar que la ment, que és
capaç de Déu, sigui susceptible d’un anorreament substancial. Com si el sol fet
de poder comprendre i tenir experiència de Déu no fos suficient per a conferir-
li la perpetuïtat. Tant més malgrat que la ment decaigui per negligència fins al
punt de no percebre Déu d’una manera pura i íntegra (vegeu I, 3,8b-4,2) tan-
mateix conserva sempre com unes llavors en si mateixa que li permeten de reco-
brar i reguanyar un coneixement més excel·lent, a mesura que «l’home interior»
(vegeu Rm 7,22) —anomenat també «intel·ligible»— «es renova» «a imatge i
semblança de Déu» (vegeu Gn 1,26). (Tractat dels Principis IV, 4,9b, J. RIUS
CAMPS [ed.], p. 206).
L’home interior que també s’anomena racional (interior homo / qui et
rationabilis dicitur) viu la imatge com una condició inicial de semblança
amb Déu com a ésser racional i intel·ligent.77 Una imatge que pot decaure
i adormir-se per negligència però amb unes llavors que li permeten de
reguanyar un coneixement més excel·lent.
Si algú, però, gosa sancionar l’anorreament substancial d’aquell qui ha estat fet
«a imatge i semblança de Déu» (vegeu Gn 1,26), estén —segons opino— al
mateix Fill de Déu el motiu de la seva impietat, car també ell és anomenat en les
Escriptures «Imatge de Déu» (vegeu Col 1,15) [...] Com a mínim, qui això pre-
tén posarà en dubte l’autoritat de l’Escriptura, la qual diu que l’home ha estat
fet «a imatge de Déu» (vegeu Gn 1,27) (Tractat dels Principis IV, 4,10a, J. RIUS
CAMPS [ed.], p. 206).
L’ànima del Crist es va mantenir unida al Logos des del principi i con-
serva la «imatge de Déu» en tota la seva plenitud. 
Els trets de la imatge divina es troben en la ment de l’home
Per cert que els trets de la «imatge divina» en l’home no es reconeixen en la figu-
ra corruptible del cos, sinó en la «prudència d’esperit», la justícia, la moderació,
la valentia, la saviesa, la instrucció; en una paraula, en tot el cor de les virtuts
que, mentre són en Déu de manera «substancial», poden trobar-se en l’home
gràcies a la laboriositat i a la imitació de Déu [...], com indica també el Senyor
en l’Evangeli: «Sigueu generosos [...] (Lc 6,36) [...] Per això els homes semblen
tenir un cert parentiu amb Déu. I com que Déu ho coneix tot [...] no solament
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té coneixement d’allò que va crear sinó també de si mateix, pot també la «ment
racional», progressant de les coses petites a les més grans i de les «visibles» a les
«invisibles», assolir un coneixement més perfecte. Pel fet, en efecte, d’estat
emplaçada en un cos, cal que progressi a partir de les realitats sensibles, que són
corpòries, a les insensibles (o suprasensibles), que són incorpòries i intel·ligibles
(Tractat dels Principis IV, 4,10b, J. RIUS-CAMPS [ed.], p. 207).
Per causa d’estar en un cos, l’antropologia d’Orígenes es basa en una
interpretació particular del relat de la creació de l’home: la imago repre-
sentra una condició inicial de semblança amb Déu, com a ésser espiritual
i intel·ligent. La similitudo consisteix en una estabilitat definitiva en sante-
dat i virtut, assolible només després d’un esforç perllongat, «progressant de
les coses petites a les més grans i de les visibles a les invisibles». La voca-
ció cristiana és una crida a la renovació en vista a allò que els va ser pro-
porcionat en la creació: la perfecció.78
2.2.3. Sacrificis, al·legoria
Amb l’explicació al·legòrica dels sacrificis, Orígenes manté una distin-
ció antropològica apresa de sant Pau, els dos Adams: l’home «a imatge i
semblança», el qual és espiritual i l’home «animal» (1Co 2; 15,45ss). La
unitat prové de la clau de lectura proposada: Crist, rebut segons la regla de
fe de l’Església, meditada amb l’ajut del conjunt de les Escriptures:
(Quan l’home presenti al Senyor l’ofrena): Al meu entendre, per «home» cal
entendre aquell que, «fet a imatge i semblança» de Déu, viu espiritualment. Pre-
senta com a ofrena a Déu un moltó quan venç l’orgull de la carn, una «ovella»
quan reforma els seus moviments irracionals i necis, un «cabrit» quan domina la
luxúria. A més un «parell de tórtores» quan no viu a soles sinó que s’uneix en la
seva ànima al Verb de Déu, com al seu veritable espòs, a exemple d’aquesta clas-
se d’ocells els quals, segons l’Escriptura, formen una sola parella casta i fidel.79
Les prescripcions del Levític (Homilies sobre el Levític) donen peu a l’a-
lexandrí perquè desenvolupi el doble (història o lletra i esperit) i el triple
sentit de l’Escriptura (història, moral i mística).80 Orígenes distingeix en la
seva exegesi tres sentits bíblics: literal, psíquic i pneumàtic. El literal li per-
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met extreure amonestacions de sentències evangèliques o frases paulines
combinant-les amb l’Antic Testament, quelcom que recorda les halakhot
del judaisme.81 També utilitza quelcom molt semblant a l’haggadah jueva
en la seva apel·lació a exemples bíblics. En el text que comentem fa ús del
sentit psíquic i pneumàtic. El sentit psíquic exhorta a vèncer les tempta-
cions d’orgulls, les passions irracionals i la luxúria. El sentit espiritual
anima a viure a imatge i sobretot «semblança» de Déu, unint l’ànima ínti-
mament al Crist, el seu espòs, com la parella de tórtores casta i fidel.
2.3. Agustí
Agustí d’Hipona (354-430) és una personalitat a la recerca constant de
la veritat de l’home i de les seves tensions i contradiccions, viscudes en el
seu propi itinerari personal de retòric maniqueu a filòsof cristià, a partir
de la lectura de sant Pau i la influència d’Ambròs de Milà. Prevere i bisbe
d’Hipona amb preocupacions antimaniquees i de controvèrsia, finalment,
exegeta i teòleg.82
A Agustí li interessa alhora la pobresa de l’home caigut —davant Déu—,
potser a causa del seu passat maniqueu, i la grandiositat de la imatge de
Déu en l’home, en virtut de la qual és cridat a un destí singular. 
Com a pensador, Agustí identifica filosofia i saviesa, que és un dels noms
de Déu. Com a exegeta i teòleg, és conscient de la responsabilitat personal
d’una experiència interior de servitud i del caràcter «parcial» del mal.83 L’ú-
nic mal veritable és la corrupció de la voluntat, l’adhesió a un instant de la
duració —rebutjant la totalitat d’aquesta duració— per part de la carn que
s’aferra a una sensualitat pervertida. El desordre d’estimar un bé desordenat
no és tan sols desordre sinó una malícia, la voluntat és capaç de ser perver-
sa i no tan sols errònia, com recorda l’episodi de les pomes a les Confessions.
Amb això s’assenyala el caràcter ètic del temps i l’afirmació de la llibertat,
que obre dos camins en la història: el bé i el mal. D’aquí la importància de
«transformar-se en la renovació de la ment», en l’home interior (Ef 3,16),84
com en Orígenes, revestint-se del Crist (Rm 13,13). El coneixement de la
veritat no prové del món sensible sinó que, gràcies a la il·luminació divina,
s’arrela en l’autoritat del Mestre interior que és el Crist; no ve, per tant, d’un
home qualsevol, encara que sigui el millor, el més savi o el més aristòcratic.
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Allí on és toquen la veritat (Crist) i l’ànima es toquen el temps i l’eter-
nitat, i s’obre el camí de la mística:
Perquè no vas dir: Que l’home sigui fet segons el seu gènere, sinó «Fem l’home
a imatge nostra, semblant a nosaltres» (faciamus hominem ad imaginem et simi-
litudinem nostram) perquè sapiguem quina és la teva voluntat. Per això aquell
ministre teu [...] va dir: No us emmotlleu al món present; deixeu-vos transfor-
mar i renoveu el vostre interior, perquè pugueu reconèixer quina és la voluntat
de Déu, allò que és bo, agradable a ell i perfecte [...]85 Perquè així, renovat en la
ment i contemplant la teva veritat coneguda, ja no necessita l’home que un altre
la hi mostri per imitar al seu llinatge, sinó que tu mateix la hi mostres i ell
mateix discerneix quina sigui la teva voluntat, el bo, i agradable i perfecte; i ja
capaç, li ensenyes a veure la Trinitat de la Unitat i la Unitat de la Trinitat. Per
això, havent dit en plural: «Fem l’home», es diu a continuació en singular: «I
Déu va crear l’home». I havent dit en plural: «A la nostra imatge» s’afegeix en
singular «a imatge de Déu» (1,27). Així es renova l’home pel coneixement de
Déu, segons la imatge d’aquell que el va crear (Col 3,10).86 I canviat en espiritual
jutja totes les coses, és a dir, les que han de ser jutjades; però ell no és jutjat per
ningú (1Co 2,15) (Confesions XIII, 22, 32).
L’exegeta Agustí ho repeteix una vegada i una altra: l’home no ha estat
fet a imatge i semblança de Déu, «segons el seu gènere», com la resta de la
creació, ni segons un exemplar d’home millor (anthropos) (De Genesi ad
Litteram 3, 12),87 sinó segons una imatge superior i interior, trinitària. La
creació de l’home tampoc no és obra d’una pluralitat de persones com si
fossin déus, sinó una obra unitària de la Trinitat «a imatge nostra» per
assenyalar el Pare, el Fill i l’Esperit (ibíd., 19). 
Per al bisbe d’Hipona aquesta imatge de Déu resta impresa en l’home
interior, en l’ànima que es renova. Per això analitzant-ne aquesta ànima es
poden trobar vestigis de la Trinitat en si mateixa, en quant a relació i uni-
tat de funcions. 
Però, quan la ment es coneix i s’estima, subsisteix la Trinitat —ment, notícia i
amor— en aquelles tres realitats, i això sense barreja ni confusió. I, si bé és cert
que cadascuna té en si subsistència, mútuament es troba en totes, ja una en
dues, ja dues en una. I, en conseqüència, totes en totes [...]. I estan recíproca-
ment unes en les altres: la ment que estima està en el seu amor; l’amor, en la notí-
cia de qui estima, i el coneixement, en l’ànima de qui coneix (De Trin. 653, 8).
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87. Tomàs d’Aquino parlarà de «vestigi» en la resta de la creació.
2.4. Tomàs d’Aquino (1225-1274)
Mestre a la universitat de París i teòleg de la cort pontifícia, va dur a
terme en la seva Summa Theologica una síntesi de les doctrines aristotèli-
ques i agustinianes. Tomàs ha realitzat un treball immens de crítica i sis-
tematització de doctrines, la seva obra comprèn els models de tots els gène-
res d’obres filosòfiques conegudes en el seu moment. Una doble condició,
present ja a Maimònides, domina el desenvolupament de la filosofia tomis-
ta: la distinció entre raó i fe, i la necessitat del seu acord.88 En l’ensenya-
ment de les Escriptures hi ha una part de misteri i de coses indemostra-
bles, però s’hi troben també coses intel·ligibles i demostrables. Ara bé, és
millor entendre que creure quan se’ns deixa l’elecció.89
Després de demostrar l’existència de Déu (STh I-I, q. 1-27) i la Trinitat
de persones (q. 27-44), Tomàs considera els éssers creats, tant incorporis
(àngels: q. 44-64), com corporals (q. 65-74), per arribar a l’home i el seu
paper en la creació (q. 75-104). La clau de l’antropologia de Tomàs és l’a-
firmació bíblica que veu l’home com una criatura a imatge i semblança de
Déu, el seu creador. I és a partir d’una clau d’amor com es porta endavant
aquest projecte creador.90 Si Crist és la fi de la creació, no n’és la fi única;
també ho és l’home, fet a imatge i semblança de Déu.
La qüestió 93 de la Suma (I-I) es dedica a analitzar el sentit d’aquesta
afirmació en nou articles. Tractem-ne alguns.
2.4.1. L’article primer
L’article primer estudia el mode de la presència de la imatge de Déu en
l’home. Aquesta «imatge divina» ve qualificada pel nom que li segueix,
«semblança», és a dir, la «semblança és quelcom essencial a la imatge [...]
ja que es diu “imatge” perquè es fa imitant-ne un altre»91 (ST, vol. I, p. 828).
Aquesta semblança de l’home a Déu consisteix en què procedeix d’ell com
a exemplar seu, no en una semblança d’igualtat ja que l’exemplar és infini-
tament superior, i la imatge de Déu no és perfecta sinó imperfecta en l’ho-
me. La preposició «a»92 indicaria apropament, només possible entre coses
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distants. En l’home serà, per tant, una imatge segons l’analogia de propor-
ció.
2.4.2. L’article quart
L’article quart ens condueix al centre de l’antropologia tomista de la dig-
nitat de la imatge de Déu en l’home, la participació de la natura divina i la
filiació per la gràcia. Des d’aquest eix central s’afirma la triple imatge de
Déu en l’home: imago creationis per naturalesa; imago recreationis per grà-
cia, imago similitudinis per glòria.
Com que es diu que l’home és fet a imatge de Déu per la seva natura intel·lectual,
és així sobretot en la mesura que la natura intel·lectual pot imitar-lo del mode més
perfecte possible. I l’imita en tant que Déu es coneix i s’estima a si mateix. D’ací
que la imatge de Déu en l’home pot ser considerada de tres maneres: 1) en tant
que l’home posseeix una aptitud natural per a conèixer i estimar Déu, aptitud que
consisteix en la natura de la ment; aquesta imatge és comuna a tots els homes; 2)
en tant que l’home coneix i estima Déu de forma habitual, però d’una manera
imperfecta; aquesta és la imatge procedent de la conformitat per la gràcia; 3) en
tant que l’home coneix actualment Déu d’una manera perfecta; aquesta és la imat-
ge que resulta de la semblança de la glòria [...] La primera es dóna en tots els
homes; la segona, només en els justos; la tercera, exclusivament en els benaurats.
2.4.3. L’article sisè
L’article sisè considera que la imatge de Déu, en la seva natura i com a
Trinitat, es dóna només en la criatura racional, superior a la resta per l’en-
teniment o ment, i en la resta de criatures només com a vestigi, igual que
en la resta de parts de la criatura racional.
2.4.4. L’article novè
L’article novè, finalment, assenyala la diferència entre «imatge» i «sem-
blança». Com la bondat és, en cert sentit, anterior a l’home i, en un altre,
és posterior, «es considera la semblança com anterior a la imatge per ser
més comuna que ella; i com quelcom que segueix la imatge, perquè signi-
fica una certa perfecció d’aquesta, perquè diem que la imatge d’una cosa és
o no és semblant a aquella de la qual és imatge segons que la representi
imperfectament o perfecta».
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3. Musulmans
3.1. Ibn Hazm de Còrdova 
Ibn Hazm de Còrdova (994-1064) va ser una de les personalitats més
notables de l’islam andalusí dels segles X-XI; vas ser un poeta, un teòleg i un
historiador crític de les religions.93 Els seus orígens són obscurs, encara
que ell feia retrocedir la seva ascendència fins a un persa anomenat Yazid,
però tothom sabia que la seva família era de provinença ibèrica i el seu avi
es va convertir del cristianisme a l’islam En la seva biografia s’entrellacen
empreses i entusiasmes pintorescs, la fidelitat als omeies en declivi i els
amors juvenils.94
En el rerefons de la seva obra El Llibre de les Solucions Decisives95 cal
assenyalar el contacte directe i immediat de l’islam peninsular amb altres
religions i la seva formació musulmana en els estudis històrics; i el dret
zahiri (exotèric) com a única via de veritat espiritual.96
Ibn Hazm analitza el judaisme i el cristianisme (capítols 7 i 15), reli-
gions anomenades del llibre, des de la seva fe en l’islam. Defensa l’escrip-
tura islàmica des de la premissa que l’islam és la veritable religió amb
Escriptures mantingudes intactes en el curs de la tradició.
L’aspecte que ens interessa és la descripció antropològica de l’home i
del paradís des d’una escatologia diferent de la concepció judeocristiana.
En el capítol 1597 polemitza contra les que considera «evidents contradic-
cions i falsedats que contenen [...] la Torà i els quatre Evangelis». La cons-
titució de l’home «a imatge i semblança» de Déu és un principi del judais-
me que la religió cristiana interpreta des de la vocació transcendent de
l’home, fet obscurit pel pecat original. Ibn Hazm critica, com a deformada,
la citació del Gènesi (1,26) i l’explica des del monoteisme islàmic: 
Ara bé, enmig del foli primer d’aquesta Torà, diu Déu (Gn 1,26): «Jo faré la cons-
titució d’Adam com la nostra figura, com la nostra semblança». Si tan sol
hagués dit «com a figura», tindria el text una acceptació justa i un sentit verita-
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ble, a saber: nosaltres atribuiríem a Déu la figura, sota la relació de possessió i
creació, com quan tu dius: «Això és obra de Déu», [...] en el sentit que la figura
que té és propietat i creació de Déu només. Però després afegeix «com a sem-
blança nostra», impedeix ja les interpretacions, tanca el pas a les sortides i talla
els camins, ja que exigeix sense excusa i necessàriament atribuir a Déu la sem-
blança amb Adam, i això consta que és fals, ja que la semblança i la imatge són
una única cosa, i de Déu no es pot dir que tingui semblança ni imatge.98
A continuació, rebutja la descripció dels quatre rius del paradís (Gn 2),
i es burla de la distribució geogràfica, que els relaciona amb una font que
alimenta els rius Tigris, Èufrates i el Nil. Cal posar el paradís, segons la cos-
movisió musulmana, en un lloc del cel o en una terra celeste on tornaran
els homes que segueixin la via recta del Profeta:99
Els jueus no podran mai interpretar el text de la seva enganyosa Torà en la
forma que nosaltres ara ho hem fet, perquè en el text de la seva Torà es diu que
el paradís, del qual va ser expulsat Adam per haver menjat de l’arbre que hi
havia, estava a l’orient de l’Edèn, a la terra, i no en el cel, como diem nosaltres
[...] Encara que en la seva Torà no hi hagués més mentida que aquesta, n’hi hau-
ria prou per a mostrar que és apòcrifa, que de cap manera no és obra de Moisès,
que no procedeix de Déu (M. ASÍN [ed.], c.15, p. 244).
En resum, Al-Àndalus va optar, amb Ibn Hazm, per l’ortodòxia religio-
sa des del principi i va romandre conservador i intolerant enfront a allò
que considerava heretgia o sectarisme.
3.2. L’home a imatge divina en els místics de l’islam
L’historiador de l’islam al-Tabari (839-923) ens dóna una història enci-
clopèdica del món, des de la creació fins al temps del profeta, en la seva
obra «Història dels profetes i dels reis» (Tarikh al-rusûl wa-l-Mulûk), en la
qual es contenen els primers comentaris als passatges alcorànics que par-
len de la creació del primer home, Adam.
Es tracta d’un relat semblant als midraixos, que manlleva algunes notí-
cies de l’agadà jueva i d’altres dades de la cultura preislàmica, com l’e-
xistència dels genis. Els genis posseïen al principi la terra però es revoltaren
contra Déu, així com el diable. Llavors Déu decidí crear l’home, encarregant
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a l’àngel Gabriel que prengués un grapat dels cinc colors d’argila de la terra:
negra, blanca, vermella, groga i blava i una part d’on avui en dia es troba el
temple de la Ka’aba. La terra s’ofèn de donar argila per a una criatura que
cometrà el mal i llavors és enviat Miquel, amb el mateix resultat. L’ordre és
complerta finalment per Isra’il, l’àngel de la mort. Llavors Déu anomenà
l’home Adam perquè l’havia creat de la superfície (adîm) d’una cosa.100
L’Alcorà no menciona que l’home hagi estat creat «a imatge i sem-
blança» de Déu. Només afirma: (Déu) «T’ha conformat a la imatge que ha
volgut» (Alcorà 82,8).
Quina és aquesta imatge? Déu, d’una banda, és el transcendent absolut,
com hem vist en Ibn Hazm. Per als autors islàmics, fins i tots els exoteris-
tes o aferrats a la lletra, l’aparença, la superfície d’argila, de terra, de l’ho-
me, es pot tornar en «aparició» lluminosa, en terra enlluernadora o celes-
te, des de les influències de la filosofia iraniana, que porta en si mateixa
línies de desenvolupament en la línia de la gnosi.
La mística musulmana naix a l’Orient, al lloc de l’antiga Pèrsia. Allí,
com vam veure en tractar de la gnosi cristiana i les tradicions dels mags,
existeix l’antiga cosmologia zoroastriana de la llum, la qual busca recupe-
rar la imatge de l’home perfecte, creat amb una pols terrenal i alhora amb
la pols central de la Ka’aba. 
Una doctrina parteix d’un hadiz o sentència del Profeta, trasmès per ibn
Hanbal, el qual diu: «Déu va crear l’home a la seva imatge» (‘ala sûratih).
Els sufís van emparentar aquesta citació amb la doctrina hermètica de la
tauleta esmaragda, descrita per primera vegada en un text de Jâbir ibn
Hayyân, l’alquimista: «El món petit (al-kaum as-sagîr) ha estat creat segons
el prototipus del gran món. El món petit és l’home quan ha realitzat allò
que consisteix en la seva natura original, feta a la imatge de Déu.101 D’a-
questa manera trobem el model de la terra com a imatge del cel, dins de la
línia de la unió mística, quelcom semblant a allò que s’esdevé en el llibre
de l’Apocalipsi, objecte d’un estudi en aquest volum.
L’home perfecte o universal troba també una altra línia d’interpretació
des de la càbala musulmana, sota la forma de l’adam qadmon (l’home pri-
mordial). Al Gazzali ens diu: Déu va fer nàixer de la no-manifestació una
imatge de Si-mateix, dotada dels seus atributs i dels seus Noms. Aquesta
imatge divina és Adam.102 És l’anthropos primordial, semblant a les espe-
culacions gnòstiques cristianes.
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Farem esment de dos autors més, el místic iraní Sohravardî i el pensa-
dor murcià ibn ‘Arabi. 
3.2.1. Sohravardî (1155-1191)
La teosofia dels pensadors orientals (ishraqiyun) és, segons H. Corbin,
un equivalent o continuació dels Mashriqîyûn, els savis de l’antiga Pèrsia,
no sols per la seva localització geogràfica, sinó perquè està fonamentada
en una saviesa interior (kashf)) i en la visió mística (moshâhadat).103
La «terra mística de la llum» és la imatge que fa servir en primer lloc el
gran místic sufí de l’Iran, Sohravardî, per tal de descriure l’estat de l’home
que recupera el seu origen superior i en el qual s’esdevé això:
S’efectuen les transmutacions de l’efímer en símbols espirituals, i és el món on
es realitza la resurrecció dels cossos, en la terra celeste. Això és així perquè de
la mateixa forma que el cos de l’Adam mortal es va crear de la terra material,
d’igual forma l’ànima «substant» projecta i medita el seu «cos de resurrecció»
amb la terra celeste.104
Aquesta terra és la terra de la llum i Sohravardî l’anomena la ciutat mís-
tica d’«Hurqaliyâ» (comparem aquesta denominació amb la Terra de Llum,
la Terra lúcida del maniqueisme).105 És un món on es troba tota la riquesa i
tota la varietat del món sensible, però en estat subtil, un món de formes i
imatges subsistents, autònomes, que és el llindar del Malakût o món de l’À-
nima.106 «Conèixer» és llavors «veure el món de l’ànima», veure totes les coses
tal com són a la terra d’Hûrqalyâ, la terra de les ciutats d’esmaragda. Així
podríem dir que la Terra mística d’Hûrqalyâ representa el fenomen de la
Terra en un estat d’«alliberament», és a dir, «alliberada» de l’«aparença»
empírica que es mostra als sentits, i és pel contrari una «aparició real» impo-
sada només per la «Imaginació Transcendent». El mode de la visió de la Terra
és el mode mateix de la visió de l’ànima i potser el seu paradís o el seu infern.
Allò que la visió capta aquí continua sent l’esdeveniment de la humanitat pre-
adàmica (l’Adam-Eva, encara no l’Adam i Eva, l’Eva mística de l’home).107
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En definitiva, el teòsof que posseeix realment l’experiència mística és aquell per
a qui el seu cos material es transforma en una mena de túnica de la qual de vega-
des es despulla i de vegades es vesteix. Mentre no tingui el coneixement de la lla-
vor sagrada de la saviesa mística i mentre no hagi experimentat la sensació de
despullar-se de la dita «túnica», cap home no pot considerar-se un teòsof místic.
A partir de llavors pot, si ho desitja, pujar vers la Llum, i si vol pot manifestar-
se sota la forma que triï (SOHRAVARDÎ, Llibre de les converses, en H. CORBIN, Cuer-
po espiritual, pp. 148ss).
3.2.2. Ibn ‘Arabi: l’home assoleix la seva «pròpia imatge» (1165-1240)
Ibn ‘Arabi ha expressat idees similars, relacionant el microcosmos i el
macrocosmos, l’ànima i la Terra. De l’argila amb la qual va ser creat l’ho-
me, en va sobrar una resta, amb la qual va ser creada una Terra «de la Rea-
litat Veritable» o de la «Veritat Real».108 En el curs del seu destí un home
pot assolir el centre del seu ésser i ser essencialment home i no acciden-
talment. En aquest cas els seus actes van d’acord amb la voluntat divina.
Aquest representa l’estat de l’home antic (adam qadmon) o de l’home pri-
mordial, en harmonia amb la fit¸rah (norma còsmica o «pacte primor-
dial»).109 Segons H. Corbin, «aferrats com estem a Occident a la materiali-
tat dels fets històrics, sense la qual cosa ens sentiríem perduts, ens consta
comprendre que tota la fe i esperança islàmiques, així com la responsabi-
litat en la qual es basa la consciència del creient, no provenen d’un fet
històric, sinó d’un “fet” de la “meta-història”: del pacte preetern establert
quan l’Ésser diví va preguntar a la totalitat dels éssers humans, presents en
l’Adam celeste, l’antropos: “Que jo no sóc el vostre Senyor?” (a-lastu bi-
rabbi-kum, Alcorà 7,172).»110 Ibn ‘Arabi ens suggereix la forma d’abordar
aquest misteri insondable quan declara que l’Ésser diví era qui alhora
demanava i responia. Quan l’home ha assolit tots els estats ontològics,
conté en ell mateix l’univers sencer i es troba efectivament retornat a l’es-
tat d’Adam com era abans de la caiguda: la seva voluntat i el seu coneixe-
ment no estan en contradicció amb Déu, és el curador del Jardí, el servent
(‘abd) perfecte de Déu.111
Ibn ‘Arabi descriu la creació d’una palmera amb la resta d’argila d’A-
dam, símbol de l’ànima del creient fidel, i com amb una partícula d’aques-
ta argila es va crear una terra immensa, amb un univers a la nostra imatge:
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Has de saber que, quan Déu va crear Adam, el primer ésser humà format, va
sobrar una resta d’argila. Amb aquesta resta Déu va crear la palmera, de mane-
ra que aquesta planta (najla) és la germana d’Adam [...] La teologia la designa
d’aquesta forma i l’assimila al creient fidel [...] Després de la creació de la pal-
mera, va restar oculta una resta de l’argila amb la qual s’havia format la planta;
aquesta resta representava l’equivalent d’un gra de sèsam; i amb aquesta resta
Déu va fer una terra immensa. Com que en ella va col·locar el Tro i tot el que
conté, el Firmament, els Cels i les Terres, els mons subterranis, tots els paradi-
sos i els inferns, és tot el conjunt del nostre univers allò que es troba íntegrament
en aquesta Terra [...] Aquesta Terra amaga meravelles i sorpreses que som inca-
paços d’enumerar i davant els quals la intel·ligència queda impressionada [...]
En el conjunt dels universos que formen aquesta Terra, Déu ha creat especial-
ment un univers a la nostra imatge (un univers que manté un paral·lelisme exac-
te amb cadascú de nosaltres). Quan el místic contempla aquest univers, es con-
templa a si mateix, contempla la seva pròpia ànima [...] Aquesta Terra és per als
místics el lloc en el qual es realitzen les teofanies i les visions teofàniques [...]
Quan un de nosaltres cerca el camí d’accés a aquesta Terra, la dels Iniciats, de
la categoria que sigui, homes o genis, Àngels o habitants del paradís, la prime-
ra condició que aquests han de complir és la pràctica de la gnosi mística i l’a-
bandó fora del cos material [...] Una d’aquestes (Formes) s’adreça al nouvingut,
el cobreix d’un vestit adequat al seu estatus espiritual, el pren de la mà, passeja
amb ell per aquesta Terra i en gaudeix segons el seu desig. [...] Parlen idiomes
diferents, certament, però aquesta Terra posseeix com a do propi l’atorgar a
qualsevol que hi entri la capacitat de comprendre qualsevol llengua. Quan ha
assolit el seu objectiu i pensa a tornar a la seva estança, la seva companya cami-
na al seu costat per acompanyar-lo fins al lloc on havia entrat. Allí s’acomiada
d’ell, li treu el vestit amb què l’havia cobert i s’allunya d’ell. Llavors aquest ha
rebut un cabal de coneixements i d’indicis, i el seu coneixement de Déu ha aug-
mentat [...] (Las iluminaciones de la Meca, H. CORBIN, pp. 160-162).
Com a símbol d’aquesta Terra secreta, la palmera és la «germana d’A-
dam» (la paraula najla, palmera, és femenina en àrab).
4. Conclusió
Gn 1 és un text carregat d’imatges bipolars: cel/terra, llum/tenebra, tre-
ball/descans, home/dona, «imatge i semblança».112 Potser la descripció del
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ritme de treball i de descans festiu és a l’origen de l’analogia relacional
entre l’home i Déu. Després, cadascuna de les anomenades religions del lli-
bre ha anat reflexionant i extraient elements antropològics, teològics i cul-
turals d’aquest primer moment hermenèutic bíblic, amb el tema de l’ho-
me/llum, de l’arquetipus i del logos com a elements comuns a les religions
del llibre.
El judaisme posa de relleu la majestat i modèstia de la divinitat a l’ho-
ra de crear l’home davant el seu consell i, des de la filosofia, desenvolupa
una cosmovisió neoplatònica de l’home com a microcosmos. La càbala, per
la seva banda, emfasitza la unitat de les ànimes amb un doble component
masculí i femení en l’home primordial.
El cristianisme posa de relleu la capacitat dinàmica de perfecció de
l’«home interior», desenvolupant dins l’antropologia aspectes de l’ètica
estoica en un impuls cap al «Crist», l’home-perfecte.
L’islam, recollint temes del midraix jueu, es detura en la dimensió còs-
mica i mística de «terra lluminosa» que és la persona humana. 
L’home lluminós és un tema, potser catalitzat dins del gnosticisme, i
integrat d’una forma o d’una altra dins el sistema canònic de pensament de
les tres tradicions monoteistes.
Josep Vicent NICLÓS ALBARRACÍN (acabat en data 29.03.2005)
Quevedo, 6
46001 VALÈNCIA (Spain)
Sumari
Les anomenades religions del llibre s’han sentit, des d’un bon comença-
ment, interpel·lades a efectuar una reflexió filosòfica i teològica sobre la
misteriosa descripció de l’home en el Gènesi com a «imatge i semblança de
Déu». El judaisme elabora una antropologia, angelologia i cosmologia amb
elements neoplatònics, la seva tradició oral i elements cabalístics. El cris-
tianisme aporta el seu model d’«home interior», l’anthropos ple, el para-
digma del qual és Jesús, el Messies, el Logos, un vestigi que resta dins de
tot home renovat des del dinamisme d’una moral cristiana. L’islam cerca
les petjades del sender interior, el qual il·lumina un camí espiritual envers
la terra celestial. El concepte d’home lluminós és, potser, una cruïlla on
desemboquen corrents ortodoxos de gnosi, i altres de tipus heterodox, i és
un model que reuneix, en la seva concreció, quelcom de l’anhel universal
d’una terra celestial, reconciliada amb el seu Creador. Tots aquests corrents
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il·luminen el dinamisme espiritual de les anomenades religions del llibre al
voltant de la creació superior de l’home i la dona.
Summary
From the beginning, the so-called Religions of the Book have felt urged to
philosophical and theological reflection on the mysterious description of man
in the Book of Genesis, as «image and likeness of God». Judaism elaborates
an anthropology, angelology and cosmology with Neo-Platonist elements, his
Oral Tradition and cabalistic references. Christianity constructs its model of
«inner man», the perfect anthropos, whose paradigm is Jesus the Messiah,
the Logos, and whose vestige is in all man renewed from the dynamics of
Christian moral. The Islam looks for the footsteps and the inner footpath that
illuminates the spiritual way towards the earthly-heavenly world. The concept
of man full of light is, perhaps, a crossroad between the floods of orthodox
gnosis and others of heterodox type. This concept shows a model that puts
together in its concretion something of the universal yearning of a heavenly
earth, reconciled with its Creator. All these currents shed light on the spiritual
dynamism of the so-called Religions of the Book which stress the superior
creation of man and woman.
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